SAN AGUSTIN
[354-430]

ERNEST L. FORTIN

SAN AGUSTIN esd primer autor que tratade manera mas o menos general el
tema delasociedad civil alaluz dela nueva situacién creada por €l surgi-
miento de una religion revelada y su encuentro con la tilosofiaen el mundo
grecorromano. Como romano, heredo y replanted para su propia época la
filosofiapoliticainaugurada por Platon y adaptada al mundo latino por Ci-
cerdn, y como cristiano modifico tal filosofia para que satisficiera las exi-
genciasdelafe. De este modo aparece, si no como el originador, al menos
como €l exponente mas destacado en tiempos antiguos de una nueva tradi-
cion de pensamiento politico caracterizada por su intento defundir o dere-
conciliar elementos derivados de dos fuentes originalmente independientes
Y hastaentonces no relacionadas: la Bibliay la filosofia clésica. San Agustin
escribeen primer lugar y ante todo como tedlogo y no como fildsofo. Rara
vez se refiere a si mismo como fildsofo y nunca emprendi6 un tratamiento
metddico de los fendmenos politicos alaluz exclusivadelarazény dela
experiencia. Sus principios mas elevados no proceden dela razén sino de
lasSagradas Escrituras, cuya autoridad nunca poneen duda, y que conside-
ra como la fuente Ultima de la verdad concerniente al hombre en genera y
d hombre politico en particular. Sin embargo, en la medida en que laelec-
cidn desu posicién se basa en una consideracion previa dela alternativa
mésimportante a dicha posicién, presupone un entendimiento de la filoso-
fia politica o delas cosas politicas tal como aparecen alarazén humana, sin
ningunaayuda.

En lainvestigacion de tales cuestiones filosoficas, los cristianos casi desde
d principio gozaron de una mayor medida delibertad que susequivalentes
judios o, después, musulmanes; pues, en contraste con € judaismo o con el
Idam, las otras dos grandes religiones del mundo occidental, € cristianis-
mo norechazolafilosofiacomo ajenao sélo latolerd, sino que muy temprano
tratd de obtener su apoyo, dejando espacio alafilosofiadentro delos muros
dela cristiandad, donde continu6 prosperando con varios grados de apro-
bacion y supervision eclesiasticas. Por consiguiente, San Agustin reconoce
en & hombre unacapacidad de saber que precede a lafe. Este conocimiento,
obtenido sin ayuda de la Revelacion, esinvencién y coto exclusivo delos fi-
| 6sof os paganos. Desde entonces, ha sido superado por lafecomo normasu-
premay guiadelavida, pero no hasido anulado por €ella ni se ha vuelto
superflua. Aun después de la manifestacion final delaverdad divinaen la
épocadel Nuevo Testamento, Dios, autor de la Revelacidn, no sdlo no pro-
hibe sino que positivamenteordena el uso delarazon para adquirir cono-
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cimiento humano. Insensato seria creer que odia en nosotros "esa cuaidad
misma por la cual nos ha elevado por encima de las bestias".' El conoci-
miento al que se hallegado de esta manera sigue siendo inadecuado, pero es
valido por derecho propioy en dltima instancia es deseado por Dios como
ayuda para lafe. San Agustin lo compara con los objetos de oro y de plata
subrepticiamente tomados y luego reclamados como posesion licita por los
israelitas en la época de lasalida de Egipto.

M as especificamente, lafilosofiasirvealafetanto en si mismacomo en
su relacion con losincrédul os. Complementa la revel acién divina aportando
conocimiento y guia, en materias concernientesa las cuales la Revelacion
guardasilencio 0 se muestraincompleta. Aun en cuestiones acerca delas
gue si habla la Revelacion, puede emplearse lafilosofia como instrumento
paraobtener una comprensién mas plena delaverdad divinamente inspira-
da; asi como & conocimiento humano por fuerza imperfecto sefiala alafe
como su realizacién, asi también la fe busca una captacion més perfecta de
sus propios principios mediante el uso de larazon.® Ademds, aunque e
Nuevo Testamento trata principamente del destino eterno del hombre,
también tiene mucho que decir acercadela condicion de gobernantes y stib-
ditosy, en general, acerca del modo en que los hombres son Ilamados a
vivir en la ciudad, pues mediante sus accionesen esta vida merece € hom-
bre la bienaventuranza delavida eterna. Dado quelas esferas de lo espiri-
tual y delo temporal constantemente se intersectan y se afectan unaalaotra,
se vuelve necesario correlacionarlas, y todo intento de hacerlo presupone
un conocimiento no solo de la Revelacidn sino también de la filesofia. Por
ultimo, tratando, como trata, de verdades queal principio son accesiblesa
todoslos hombres, la filosofia ofrece un terreno comuin en que pueden
encontrarse creyentes e incrédul os. S6lo por medio de la filosofia puede e
cristiano hacer su posicion inteligible alosinfielesy, de ser necesano com-
batir con sus propias armas | as objecionesque puedan plantearle.* Por tanto,
todas esas objeciones|legaran aservir a un propdsito Util, ya que esti mulan
un mayor esfuerzo en nombre delafey ayudan acombatir la autocompla-
cenciaengendrada por la tranquila posesion de unaverdad dada por Dios.

Por €llo, no sorprende encontrar que, pese a su caracter reconocidamen-
te teoldgico, las obras de San Agustin incluyen incontables consideraciones
de natural eza estrictamente filosofica. Al sacar estas consideraciones desu
contexto original, podemos reconstruir y exponer metédicamente lo que
bien puede considerarse como la filosofia de San Agustin. Sin embargo,
dadoqued propio San Agustin, en contraste con Santo Toméasde Aquino, no
considera la filosofia como una disciplina autocontenida y, en su propio
ambito, independiente, o dado que en realidad no trata la filosofia y la
teologia como ciencias separadas, parece preferiblerespetar la unidad desu

! prst 120.1, 3; ¢f. Sermén 433 4.
2 De Doctr. Christ., 11. 6061, of. De Div. Qunest. 83, Qu. 532; Confesiones, VIII. 9, 15.
3 De libre albedrio, 1. 2, 4,1. 3, 6. 11 2, 6; Sermén 43.7, 9.

*Cf. Epist. 120.1, 4; De Gen, ad Litt., 1. 41.
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pensamiento y presentar sus opiniones sobre cuestiones politicas como un
todo sencilloy coherente, gobernado por principios teol 6gicos.

San Agustin es, al menos sobre la base de los textos que se han conserva
do, € escritor més prolifico del mundo antiguo. Su obra més extensa, Yy su
obra politica masimportante, es Ciudad de Dios. Sin embargo, Ciudad de Dios
no se limitaala politicani incluye todos los pensamientos mas pertinentes
de San Agustin sobre este tema. S buscamos una discusion tematica de la
justiciay delaley, debemosacudir, ante todo, a tratado Delibre albedrio, y si
buscamossu posicion en la dificil cuestion del uso del poder secular para
reprimir la herejia, a sus obras escritas contra los donatistas. Hay que men-
cionar en forma especifica las Epistolas 91y 138, dirigidas al pagano Nec-
tarioy aMarcelino, respectivamente, que aportan unallcida defensa delas
opinionesde San Agustin acercadel patriotismo y dela ciudadania. Huelga
decir que hay muchasotras obras en que consideraciones politicas desem-
pefian un papel importante, si bien subsidiario.

La naturaleza principalmente polémica de estas obras, dictadas con raras
excepciones por las circunstancias de una controversia con paganos y here-
jes (sobre todo maniqueos, donatistasy pelagianos); hace que sea dificil su
interpretacién. Ademas, hay pruebasde que San Agustin compartié con sus
predecesores paganos o cristianos laidea de que toda la verdad en cues-
tiones de suprema importancia solo puede ser salvaguardada si su investi-
gacion va acomparfiada por una prudente reservaen laexpresion de esa ver-
dad' Ladificultad inherente alas més altasverdadesimpide queestén a
fécil al cance de todos, indiscriminadamente. No sélo € error sino también
laverdad puede ser dafiina, dado que los hombres no estan todosigual-
mente bien dispuestos hacia€lla, 0 lo bastante preparados pararecibirla. La
experienciaya habia ensefiado que s puede emplearse la filosofiapara for-
taecer la fe, en circunstancias menos favorables también puede resultar un
positivo obstaculo hacia ella. Muchas delas grandes hergjiasdelos primeros
siglos pueden atribuirse a que escritores heterodoxos recurrian con buena
intencion pero errGneamente a doctrinas filosoficas; y siempre quedaba la
posihilidad de que, al aspirar ala supremacia, lafilosofia una vez mas pu-
diesetransformarse en enemigayy rival delafe. Lasimple presencia delafi-
losofia dentro de la grey constituia una amenaza latente pero continua a la
ortodoxia cristiana, |o que era toda una advertencia contra la prematura ex-
posicion de espiritus jovenes 0 necios a susensefianzas. “El que se atreve a
embarcarse preci pitadamente y sin orden en € estudio de estas cuestiones
observaSan Agustin, "sevolvera no estudioso sino curioso, no docto sino
crédulo, no prudentesino incrédulo”®

San Agustin pretende evitar estos peligrosescribiendo de tal modo que
satisfaga la legitima curiosidad del estudioso mas digno y exigente sin per-
juicio para lafe del lector menos bien informado o menos perspicaz, para

>Cf. La Ciudad de Dios, VIII. 4; Contra Acnd.., IL. 4, 10; IL. 10, 24; [IL. 7, 14; 11t 17, 38, 111, 20, 43;
Epist. 118.3,16 y 20; 118.4, 33.
$De Ordine, 11. 5,17, f. ibid., 1. 11, 31.
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quien una presentacion no cientificadel dogma es todo |0 necesario 0 posi-
ble.” Sus obras principales parecen dirigidasen su mayor parte a cristianos
que buscan un conocimiento masprofundodela verdad divinamente reve-
laday paralos paganosinteresados que pueden encontrar en €llasun nuevo
incentivo para abrazar la fe. Puede decirse que estas obras constituyen ala
vez una defensa filosoficade la fe, cuyo aspecto razonable subrayan, y una
defensa teoldgica de la filosofia, ala que dan justificacion sobre la base de
lasSagradas Escrituras. Exploranlassemejanzasy diferencias que hay entre
lafilosofiay laverdad revelada, con el propdésito expreso de establecer laar-
monia sustancial de ambas asi como la superioridad definitiva de la dltima
sobre la primera. Pretenden hacer queel estudioso queya ha progresado en
el conocimiento de la fe esté mas consciente de las implicaciones de sus
creencias, y a mismo tiempo tratan de suprimir todo obstaculo que pueda
hallarse en e camino de una aceptacién inteligente de laverdad revelada,
de parte del no creyente. Por tanto, analizan abiertamente los puntosde
acuerdo real o potencial que haya entre la filosofia y la Revelacién, y a
menudo se limitan a sugerir aguellos puntosen quetal reconciliacionesdel
todo imposible. Pero en ese sentldo utilizan lo que el propio San Agustin
llama"d artede ocultar laverdad”.® Para ser cabal mente entendidas, exigen
gue tomemos en cuenta no sol o las declaraciones explicitas del autor sobre
un tema dado, sino las preguntas que estas declaraciones plantean, tacitao
implicitamente. Debe afadirse que, mientras que algunos de los anteriores
Padres de la Iglesia, como San Clemente de Algjandria y Origenes, defen-
dieron el uso de nobles mentiras en interés comun, San Agustin denuncia
todas las mentiras, saludables o no, como intrinsecamente malasy, siguien-
do un precedente que afirma dejado por Cristo, sélo admite unas formas
indirectas de ocultacion, como laomision y la brevedad del discurso. Como
tiene buen cuidado de sefialar en su tratado Contra la mentira,

Ocultar la verdad no eslo mismo que proferir una mentira. Todo mentiroso escri-
be para ocultar la verdad, pero no todo € que oculta la verdad es un mentiroso,
pues a menudo ocultamos la verdad no s6lo mintiendo sino guardandosilencio
[...]. Por tanto, es permisible para un orador, exponenteo predicador delas verda
des eternas, o aun para dguien que discute 0 se pronuncia sobre cuestiones tem:
poraes pertenecientesala edificacion dela rdigion y de la piedad, ocultar en un
momento oportuno ago que pueda sar aconsgjableocultar; pero nunca eslicito
mentir, y por tanto ocultar por medio de mentiras?

San Agustin considera a Platon como el mas grande de los fil 6sof os paga-
nos, como € fildsofo cuyo pensamiento es el que mas se aproxima al del
cristianismo. Llegaahablar deél como €l filésofo que habriasido cristianos

De Doctr. Christ., 1V, 9, 23; Bpi st. 137.1, 3 y 5, 18; Epist. 118.1, 1 et passin.
8 Epigt., 1.1.
9 Contra Mend. X. 23; ¢f. De Mrnd., X. 17.
19 Cf. La Ciudad de Dios, VIII. 4; VIII 5; VIII. 9.
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hubiese vivido en la época cristiana."* Sin embargo, su principal fuente de
informacién con respecto a la filosofia politica de Platon no es el propio
Platdn, a cuyos did ogossolo tuvo un acceso limitado, sino la versién roma-
na Y estoicizada de esa filosofia, tal como se encuentra en De re publicay en
Delegibus de Cicerdn y, en menor grado, en otras obras, comolostratados De
natura Deorum y De divinatione. En laforma en que se presenta, el pensa-
miento politicode San Agustin es, por ello, masdirectamente ciceroniano que
platénico en su contenido y su expresion. Por desgracia, tanto De re publica
como De legibus de Ciceron han llegado hasta nosotros muy mutiladas. De
lossaislibros que originalmente comprendian en cada caso se ha conserva-
domenosdelamitad. A pesar deladificultad causada por estaslagunas, es
evidente que el pensamiento de San Agustin difiere del de su maestro pa-
gano en tres puntosimportantes e interrel acionados: laidea de virtud, el
monoteismo y la dicotomia que hay entrereligion y politica

LA NATURALEZA DE LA SOCIEDAD CML:
LA VIRTUD CRISTIANA CONTRA LA VIRTUD PAGANA

Puede decirse que el meollo de ladoctrina politicade San Agustin essu en-
sefianza con respecto a la virtud, ensefianza arraigada en las tradiciones fi-
lostficasy biblicas. H hombre es por naturaleza un animal social, € (nico
dotado del habla, por medio de lacual puede comunicarsey entablar di-
versasrelaciones con otros hombres. S6l o asociandose con sus congéneresy
formando con ellos una comunidad politica puedealcanzar e hombresu per-
feccion. Aun en estado de inocencia, los hombres habrian buscado su com-
pafilamutua y habrian tendido a objetivofinal de laexistenciahumana. La
judticiaesla virtud que caracteriza al ciudadano como tal y que ordena a
todoslos ciudadanos haciael fin comin delaciudad. Lajusticiaesla piedra
angular de la sociedad civil. De ella dependen la unidad y la nobleza de
toda sociedad humana. Al regular las relaciones que hay entre los hombres
conservala paz, bien comun intrinseco de la sociedad y requisito de todos
los demas beneficios que la sociedad procura. Sinlapaz, "el orden dela
tranquilidad"lz, ninguna sociedad puede prosperar o siquiera subsistir.
Citando con aprobaci 6n a Cicerdn, San Agustin define la sociedad civil o la
republicacomo "una reunién (dehombres) asociada por un reconocimiento
comun del derecho y por unacomunidad de intereses”. Exphcael "dere-
cho" por "justicia" y no por "ley", einsiste en que no es posible administrar
ninguna republica sin justicia, pues donde no hay justicia no hay derecho,
y viceversa.

En todo esto, San Agustin sigue de cerca la tradicion clasicay subraya su
acuerdo sustancial con las Sagradas Escrituras. Su principal objecién alos
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fil6sof os paganos no toca tanto a su doctrina de la naturalidad dela sacie-
dad civicay la necesidad dejusticiadentro deella, cuanto a su incapacidad
deconstituir una sociedad justa. Los fil6sofos son los primeros en conceder
guesu modelo delaciudad mejor y masdeseable esd que tiene su existen-
ciasolo en €l discurso Yy lasdiscusiones privadas, pero no es capaz de rea
lizarse de hecho. Sefialan la justicia como la condicién saludable de las
ciudades, pero son incapaces de aphcarla No puede negarse que las pro-
puestas que los filésofos hacen en interés de la sociedad y para mejorarla
merecen los mayores €l 0gios; pero sus propuestas, como medidas practicas,
fallan manifiestamente, ya que la obvia e inevitable maldad de la mayoria
delos hombres impide quetales propuestas puedan aplicarse en lacomuni-
dad politicaen general. Lasede, por excelencia, dela justiciaesla ciudad; y
sin embargo, lajusticiararavez, acaso nunca, existe en ella. Seglin reconoci-
miento delos propios fildsofos, las ciudades real es se caracterizan mas por
lainjusticia que por lajusticia. S desearamos reivindicar paraellase titulo
deciudadesen el auténticosentido delapalabra, habriamostenido que omi-
tir deladefinicion de Cicerdn toda referencia ala justiciao ala virtud. To-
daslas ciudades son reuniones de seres racionales unidos no por " un cono-
cimiento comun del derecho" sino por "un acuerdo comun sobre los objetos
desu amor’ éS|n importar lacalidad de ese amor o la bondad o maldad de
sus ob]etos Todo el argumento puede resumirse bien como sigue: a &fir-
mar la eminente deseabilidad dela justicia humana perfectay al mismo
tiempo su imposibilidad practica, la filosofiarevela sus propiaslimitaciones
inherentes; de este modo, procldmaal menosimplicitamente la necesidad
de complementar la justicia humana mediante una forma superior y mas
auténtica de justicia. Esimportante observar que el argumento en contra de
lafilosofia politica no procede de premisas reveladas, que los no creyentes
habrian sido libres de rechazar, o, para el caso, de premisas genasal esque-
maclésico. Su fuerzasederiva por completo del hecho de que apela directa-
mente a un principio que no eraajenoal pensamiento delos adversarios de
San Agustin y que estaban obligadosa aceptar, aun si cuestionaban la con-
clusion queél pretende sacar.

La critica de San Agustin alatradicion clésica se asemeja de muchas ma
neras a la de algunos de los primeros pensadores politicos modernos, em-
pezando por Maquiavelo, quien, asimismo, se opuso atal tradicion toman-
do en cuenta su ineficacia Y su caracter impréctico. Pero a diferencia de
Mayuiavelo y sus seguidores, San Agustin no trata de aumentar la eficacia
de su ensefianza bajando las normas y metas de la actividad humana. En
todo caso, puede decirse que sus exigencias son alin mas severas que las
exigencias mas grandes delosfil6sofospaganos. La filosofia politica cl&
sicahafalladono porque-en su empecinada negativa a tomar en cuenta
€l caracter deplorablemente humano delaconducta del hombre— haga de-
mandas irrazonables ala natural eza humana, sino porgue no conociod y por

“Cf Epist. 91.3-4.
3LlaCiudaddeDoc, XIX, 24
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tanto no pudo aplicar el remedio apropiado a la flaqueza congénita del
hombre.

Siguiendo un procedimiento que es mas tipico de Platon quede Aristételes,
guien generalmente prefiere tratar lascuestiones moralesen su propio nivel
y sin referenciaexplicita a sus suposi ciones metafisicas, San Agustin intenta
deducir las normas de la conducta humana partiendo de principios tedricos
o premorales. Su orden moral esta expresamente arrai gado en un orden na-
tural establecido por larazén especulativa. La justiciaen su mas alto senti-
do prescribe el recto ordenamiento de todas las cosas de acuerdo con la
razon. Este orden exige la universal y completa subordinacién deloinferior
alo superior, tanto en el hombre como fuera de él. Existecuando el cuerpo
esgobernado por el alma, cuando los apetitos mas bajos son dominados por
larazén, y cuando la razén misma es gobernada por Dios. La misma jerar-
quia es observada o debe serlo en una sociedad en conjunto Y se le encuen-
tracuando unos subditos virtuosos obedecen a gobernantes sabios, cuyos
espiritusa su vez estan sujetos alaley divina.’ Tal eslaarmonia quehabria
prevalecidosi el hombre hubiese perseverado en el estado de justiciaorigi-
nal. En ese estado los hombres se habrian beneficiado de todaslas ventagjas
de la sociedad sin ninguno de sus inconvenientes. No habrian estado
sometidos contra su voluntad aotros hombres y, en lugar de competir entre
si por la posesion de los bienes terrenales, habrian compartido todaslas
cosasequitativamente, en perfecta amistad y libertad.

Las Sagradas Escrituras nos ensefian que esta armonia fue rota por € pe-
cado. Por lalujuriadel hombrey por su abrumador deseo de afirmar su do-
minio sobre sus semejantes, los hombres se han desenfrenado. La economia
actual esta marcada por la anarquia de los apetitos mas bajos del hombre 'y
por unatendenciainvencible acolocar €l interés egoista por encimadel bien
comun dela sociedad. Es un estado de rebelién permanente que tiene su
fuenteen la rebelion inicial del hombre contra Dios. H prototipo de esta
rebelion es el pecado original, el pecado cometido por Adan y transmitido
de manera misteriosa a todos sus descendientes. Como resultado, laliber-
tad que el hombre disfrutd una vez en busca del bien ha cedido ante la
opresion y la coaccion. La coaccion es evidente en lasinstituciones més ti-
picas de la sociedad civil, como la propiedad privada, la esclavitud y € go-
bierno mismo, todo lo cual esimpuesto y explicado por la actual incapaci-
dad del hombre para vivir de acuerdo con losdictados de larazén.’” Lamera
existenciade estas i nstituciones es consecuencia y continuo recordatorio de
la condicién caida del hombre. Nada de ello fue partedel plan original dela
creacion y todo ello es deseabl e s6lo como medio de contener la inclinacion
dd hombre al mal. La propiedad privada de bienes temporales a la vez sa-
tisfacey contienelainnata einsaciable avaricia del hombre. Al excluir a
otros hombres de la posesion de los mismaos bienes, suprime las condiciones

1 ¢f La Ciudad de Dios, XIX. 21; Contra Faust. Mai, XXIL 27
Y7 4. Ln Cindad de Do, XIX. 15.



184 SAN AGUSTIN

externasy por tanto la posibilidad de adquisicion ilimitada; pero no curad
deseo interno de ella. Lo mismo puede decirse de la esclavitud y de todas
las demés formas de dominio del hombre por € hombre. Hasta la sociedad
civil como la conocemos nosotros es un castigo por el pecado. S sele puede
[lamar natural, sélo es como referenciaa la natural eza caida del hombre.
Como la propiedad privada, también hasido deseada por Dioscomo nuevo
medio de contener su insaciableapetito de dominio. Todareglaesinsepara
ble delacoacciény en ese mismo grado es despética. Todalasociedad poli-
ticase vuelve por naturaleza 'y prop6sito punitiva y correctiva. Su papel es
esencialmente negativo: el de castigar alos malhechores y de contener €
mal entre los hombres mediante el uso de lafuerza.

La justicia no es laobra ni d destino comun del hombre caido. Hasta €
bien que es proporcional ala naturaleza racional lo elude en su mayor par-
te. H remedio aesta situacion no se encuentra entre |os recursos propios de
la naturaleza humana. La salvacion del hombre, incluyendo su salvacion
politica, no le llegara de la filosofia, como lo habia sugerido Platén, sino de
Dios. Lagraciadivinay no la justicia humana es el nexo de la sociedad y la
auténtica fuentede la bienaventuranza.”" Pero por definicion esta graciase
nos da gratuitamente; puede ser recibida por € hombre pero no es merecida
por él, pueslos propios méritos del hombreson el efectoy noel principio de
lagracia conferida. En el actual estado de la humanidad, |a tarea de conse-
guir lavida buena recae de manera especificaen la lglesiacomo €l instru-
mento divinamente instituido y visible de la gracia de Dios. H &mbito de la
sociedad civil eslimitado en forma drastica en comparacion con el quele
asignabala filosofia clasica. Cuando mucho, la sociedad civil puede, me-
diante su accion represiva, mantener una paz relativa entre los hombresy
de este modo asegurar las condiciones minimas en quelalglesia puedeger-
cer su ensefianza y su ministerio salvador. Por si misma, esincapaz de con-
ducir alavirtud.

B veredicto de San Agustin con respecto a caracter fundamentalmente
defectuoso de la justiciahumana es corroborado y més clarificado por su
andlisisdelalLey ene Libro!I del tratado De libre nlbedrio. San Agustin em-
pieza distinguiendo claramente entre la ley eterna, que es la norma supre-
made justicia, y laley temporal o humana que adapta los principios comu-
nesde laley eterna alasnecesi dades cambiantesde soci edades particul ares.
La ley eterna es definida de manera muy general como laley "en virtud de
la cual es justo que todas las cosas estén perfectamente ordenadas”, y es
identificada con la voluntad o sabiduria de Dios que dirige todas las cosas
haciasu propio fin.! Constituyelafuente universal de justicia y equidad, y
deellafluye todolo que es justo o bueno en otrasleyes. Dios mismo ha
impreso esta ley en € espiritu humano. Todos son capaces de conocerlay le
deben obediencia en todo momento. También por virtud dela ley eterna,

18 Epist. 137.5,17.
19 De libre albedrio, 1. 6, 15.
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los buenos son recompensados, Y castigados los malos. Por Ultimo, laley
eternaessiempre y por doquier la mismay no tolera excepciones.

En oposicion a la ley eterna, que es totalmenteinmutable, laley temporal
puedesin injusticia variar de acuerdo con lascircunstanciasde tiempoy lu-
ga” Comoley, es promulgada parad biencomun y es, forzosamente, una
ley justa; pues ley que no es justano esley.21 Y sin embargo, una ley tempo-
ra puede diferir y hasta ser contraria de otras leyes temporales. Por g em-
plo: 9 lamayoria de los ciudadanos de una ciudad dada fuesen virtuosos y
s dedicaranal bien comuin, la democraciaseria un requerimiento dela jus-
ticia y de unaley que ordenara que todos |os magistrados de tal ciudad fue-
sen elegidos por d pueblo seria unaley justa. Por igual motivo, en unaciu-
dad corrompida una ley que estipule que sélo el hombre que esvirtuoso y
capaz de dirigir a otros haciala virtud sea nombrado para los atos cargos
serd, asimismo, unaley justa. Aunque mutuamente excluyentes, ambasle-
yesderivan su justiciade laley eterna, segiin la cual siempre es apropiado
queloshonores sean distribuidos por hombres virtuosos y no por hombres
perversos; pues ni la coaccion ni el azar ni cualquier emergencia harén ja
mésquesea injustala distribucionequitativade bienesdentro dela ciudad.?
Edavariableley temporal es precisamente lo quedistingue a una ciudad de
otray lo que daacada unasu unidad y su carécter especifico. Ciudades 'y
pueblos no son més gue asoci aC| ionesde seres humanos unidosy goberna-
dos por unasolaley temporal.

9 laley temporal esuna ley justa, también esen muchos aspectos unaley
imperfecta. Existe no basicamente para |os virtuosos que, por si mismos, se
esfuerzan en buscar objetivos eternosy solo estan sometidos a laley eterna,
sino para losimperfectos que codician bienes temporales y solo actllan con
justiciacuando seven obligadosahacerlo por unaley humana.?* En lamedi-
da en que tome en cuenta, como debe ser, las necesidades y las reclama-
ciones de hombres moralmente inferiores, representa un agjuste entre lo que
es masdeseable en si mismo Y o que es posibleen un momento dado, per-
mitiendg males menores con € Unicofin deevitar malesmayoresy masfla-
grantes.” %> su eficaciase debedirectamente a apego del hombrealosbienes
terrenales, y sdlo porque los hombres son esclavos de estos bienes terre-
naleslaley tiene algun poder sobre ellos. Asi, de acuerdo con la justicia
estricta, sdlo el hombre que emplea justamentela riqueza tiene derecho asu
posesién. Sin embargo, en interés de la paz y como concesion alaflaqueza
humana, laley temporal sanciona la propiedad privada de bienes materia-
les sin queimporte e uso que lesdé su propietario. Al mismo tiempo, a
amenazar con privar alos hombres injustos delos bienes que ya poseen,
como castigo de sus transgresiones, actiia como disuasivo contra nuevas in-

® bid, 115, 3L; cf. De Vera Relig., XXX. 58.
lDfIIbeﬂlbedno 1511

2bid., 1.6, 14-15.
Bpid 17, 16.
Hrpid, 1.5, 12.
B 1bid, 1. 5, 12.
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justicias, y salvaguarda lo que puede considerarse una aproximacion ala
asignacion equitativa de bienes temporales.? Lo més que puede decirseen
favor delaley temporal es que sagazmente aprovecha la perversidad del
hombre paracrear y mantener una medida limitada de justicia en sociedad.
Paraello, la sola razon sigue siendo indispensable, pero la justicia que en-
carna no es mas que unaimagen o unadilucion de la justicia perfecta.

Aun dentro de su propiaesfera, y pese a sus objetivos limitados, la ley
temporal a menudo no alcanza €l fin para el que fue instituida. En primer
lugar, no esirrazonable suponer que los hombres cometen muchas injusti-
cias que no son advertidas, y por tanto quedan impunes. Digamos que a-
guien haconfiado unagran sumade dineroa un amigoy muere stbitamen-
te, sin haber tenido oportunidad de reclamar su depésito. Suponiendo que
nadie més esta enterado de la transaccion, ;qué impedira que e hombre a
quien seconfid @ dinero, si lo deseaselo apropie, en lugar dedevolverlo d
heredero legitimo?*’ En segundo lugar, aun cuando se sepa que se ha co-
metido algun delito, a menudo es imposibleidentificar a delincuente. Los
jueces sabios y buenos pueden errar con facilidad. Pese a todas sus precau-
ciones por asegurar la adecuada accién dela justicia, involuntariamente
sentencian a muerte ainocentes. Con la esperanza de obtener laverdad, a
veces recurren a la tortura; pero la tortura a menudo hace poco mas que
causar sufrimiento a personasinocentes sin llevar a descubrimiento de los
culpables. En forma dramatica revela, asimismo, hasta que grado la judticia
humana esta envuelta en tinieblas.?® Por Gltimo, y o masimportante, la ley
temporal sdlo prescribey prohlbe actos externos. No se extiende a los moti-
vos ocultos de estos actos, y ain menos le preocupan Ios actos puramente
internos, como el deseo de cometer asesinato o adulterio.”” Por esta razon, g
no por otras, no puede decirse queinstile la virtud, pues la virtud auténtica
exige que no solo se realicen hechos justos, sino quesel%lleveacabo por d
motivo debido. Implica, de parte de quien hace las cosas, un deseo de bien
ordenado por la ley. Por consiguiente, presupone que se ha renunciado d
amor desordenado de bienes mundanosy se ha ordenado la pasion, para
bien delarazon. La simpleobedienciaala ley temporal no es garantia de
bondad moral, pues es posible apegarse a laley y sin embargo actuar por
un motivo puramente egoista o utilitario. Por gjemplo: laley permite matar
en defensa propiaa un agresor injusto. Al hacerlo tiende a bien comuin y
esta enteramente libre de toda pasion. Pero  hombre que se aprovecha de
lalibertad queasi se le ha concedido con facilidad podria estar satisfaciendo
un deseo de venganza personal, caso en el cual su accion, aunque justa en
apariencia, seria moralmente censurable. Cierto es que al exigir actos justos
atodos, laley temporal predispone aloshombresalaadquisicion dela vir-
tud. Pero no puede ir masalla. Por tanto, debe ser complementada por una

26 Ibzd 1 15, 32; ¢f. Epist. 153.6, 26, Sermién 50.2, 4
27 Ey In Psal. 57.7.

”q La Ciudad de Dios, XIX. 6.

2 De librealbedrio, 1. 3, 8.
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"ley superior y méssecreta'? asaber, laley eterna, que abarcatodoslosac-
tos del hombre, incluso sus actos internos, y Unica que es capaz de producir
lavirtud y no sélo su apariencia.

Hastaaqui, €l tratamiento que da San Agustin a toda esta cuestién sigue
decercaal Delegibus de Cicerdn, y hasta tiene muchas semejanzastextual es
oon €l. La semejanza cesa en é momento en que llegamosalacuestiondela
providenciadivina, queen e pensamiento de San Agustin esta inseparable-
mente unida a la nocion de una ley eterna. Ladistancia que separa alosdos
autoresen este punto queda manifiesta,en parte, en la diferenciade termi-
nologia entre ambos. Tanto Cicerén como San Agustin distinguen laley
eterna o natural delaley tempora o humana; pero mientras que Cicerén
habitualmente habla dela primeracomola'ley natural", San Agustin mues-
tra una marcada preferencia por la expresion "ley eternd”. Esta ley eterna
no solo sefiadla lo que los hombres deben hacer o evitar si desean ser feliceso
buenas, también emite 6rdenesy prohibiciones. Por tanto, debeir acompa-
flada por sanciones apropiadas, pues de otra manera seraineficaz, tanto
més cuanto que abarca | os actos externos de la voluntad, de los cuales no
son jueces competentes |os demas seres humanos. Dado que es obvio, por
experiencia, guelosinocentes a menudo sufren injustamente y que losactos
de hombres malvados no siempre son castigados aqui en latierra, no puede
concebirselaley eternasin una vida ulterior en gue se enderecen los entuer-
tosy se restaure el orden perfectodela justicia. Implicalaexistenciade un
dios justo, providente y omnisciente, que recompensay castigaacada quien
deacuerdo con sus méritos. Siendo eterno y perfecto, Dios no estasometido
acambio ni en su ser ni en sus acciones. No puede adquirir nuevo conaoci-
miento y debe conocer, de antemano por decirlo asi, todas las acciones que
seran realizadas por los hombres en €l curso del tiempo, y hasta sus pensa-
mientos mas secretos.

Desded principio, estadoctrina de lassanciones divinas tropezd con con-
siderablesdificultades tedricas. S se supone que Dios sabe todas|as cosas
desdeantes de queexistan, de alli sesigue por fuerzaqueloshombres siem-
pre actuaran de conformidad con ese conocimiento divino; pero en estas
condicioneses dificil ver como podemos considerar que siguen siendo li-
bres. De este modo, pareceriamos enfrentarnos a una el eccion entre dos op-
ciones, ninguna de las cual es es aceptable desde € punto devista de la so-
ciedad politica. Podemos afirmar que loshombresson libresy negar que
Dios tiene al guin conocimiento de los crimenes contralaley eterna o de los
hechos justos ejecutados de acuerdo con ella; pero entonces la ley eterna
gueda sin ningun garante y, por €llo, privada de todo medio por €l cual
pudiesecontener eficazmente alos potencialesmalhechoresy promover los
habitos virtuosos. O podemos afirmar la prescienciadivinay negar € libre
albedrio; pero en ese caso ya no son responsabl es |os hombresde sus accio-
nes, las leyes pierden su razén de ser, toda exhortacion se vuelve inditil, el
elogioy la censura resultan sin sentido, y deja de haber toda justiciaen la

30 Ibid., 1 5, 13.



188 SAN AGUSTIN

asignacion de recompensas para los buenosy castigos paralos malos; en
suma, queda subvertida toda la economia de lavida hymana>*

Segun lainterpretacion de San Agustin, Cicerdn traté de resolver este di-
lema profesando abiertamente y desautorizando en privado la doctrina de
la presciencia divina. Enlamuy piblica discusion del tratado De natura Deo-
rum, se ponedel lado del piadoso Lucilio Balbo, quien defiende alos dioses
contra el ateo Cotta, quien los ataca; pero en su menos conocida obra De di-
virratione, plantea, con aprobacion, y expone en su propio nombre la teoria
misma quefinge rechazar en el tratado anterior. Con este subterfugio, habil-

mente evitd socavar lasaludable creencia dela multitud en lasrecompensas .

y en los castigos divinos, sin comprometerse con una ensefianza que los
hombres doctos encuentran incompatible con la libertad humanay dela
gue, en todo caso, pueden facilmente prescindir, pues no necesitan tales ali-
cientes para comportarse como hombres justos. De este modo, concluye San
Agustin, " deseando hacerlos hombreslibres, los hace sacrilegos”.?

En contrade Cicerdn, San Agustin afirma que Dios sabe todas | as cosas
antesde quelleguen aocurrir y, alavez, queloshombres hacen por su libre
albedrio todo lo quesaben y consideran quelo hacen s6lo porquelo desean.
Lgosdedestruir lalibreeleccion, el conocimiento de Diosen realidad lo fun-
da. La respuesta a la pregunta de como es posible reconciliar estas dos per-
feccionesse encuentra en la eficacia suprema de la voluntad divina. Dios
conoce todas las cosas porgue conoce Sus causas; Y conoce sus causas por-
gue su voluntad se extiende a todas €llas, confiriendo acada una el poder
no solo de actuar, sino de actuar de conformidad con su propio modo. Las
causas naturales gjercen una causalidad necesaria y las causas volunta-
rias una libre. Asi como no hay en las causas naturales un poder que no es-
tuviese ya contenido en Dios, autor de la naturaleza, y que no sea otorgado
por El, asi no hay nadaen lavoluntad del hombre que no se encuentre yaen
Dios, creador de tal voluntad, y que no pueda ser conocido de El. De otro
modo, tendriamos que postular la existencia en lascriaturas de ciertas per-
fecciones que estuviesen ausentes en Dios, fuente universal de toda perfec-
cion. Lo que puede decirse de todas las causas naturalesy voluntarias tam-
bién puede decirse de las causasfortuitas o azar. El azar no s6lo es un
nombre parala ausenciade causa. Lo quelos hombreslaman azar esen
realidad, seguin San Agustin, una causa latente atribuible a Dios o a las sus-
tancias separadas. Aun podria plantearse otro problema relacionado con d
mal, que no puede remontarsea Dios como su causa. Pero & hecho de que
Dios no cause pecado no afectasu perfeccién, ya que un acto pecaminoso,
€Omo pecaminoso, es una imperfeccion, solo explicable por una causalidad
deficiente.>* Tampoco presupone que Dios debe permanecer ignorante de
los pecados que los hombres cometen. S Dios sabe lo que los hombres pue-
den hacer y haran, también sabelo que deben hacer y no haran. Desdeluego,

31¢f La Ciudad de D 08,V ,9 y 10.
2 1bid, V.9.
B cribid, X1 6-8.
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esciertoque los hechos de los hombres serealizan en el tiempo y por tanto
pertenecenal pasado, al presente o al futuro. Pero tampoco esto impide que
Dicslos conozcainmutablemente. Como esta por encima del tiempo'y fuera
deél, Dios lo sabe todo desde toda la eternidad por medio de un conoci-
miento que no se mide por las cosas sino que es, en S mismo, la medida de
todaslascosasy desu perfeccion.

Habiendo dicho todo esto, San Agustin tiene plena concienciade la oscu-
ridad que sigue rodeando nuestro conocimiento delaesenciadivinay desu
operacion. Su explicacion puede dejar muchas preguntas sin respuesta,
pero, en términos puramente racionales, no le parece mas dificil de aceptar
queladeCicerdn y tiene, asus0jos, laventaia de hacer posible quelos hom-
bresno sdlo "' vivanbien" sino que" crean bien”. 4

Lasopiniones de San Agustin sobrela justiciay laley humanas se encuen-
tran subyacentes y motivan su juicio concerniente alas sociedadesdel pasa-
doy ante todo su juicioconcerniente aRoma, Ultimo delos grandes imperi
y gemplode las mas brillantes organizaciones politicasdel mundo pagano.
Ef fundamento de su extenso andlisisdel temafue puesto, una vez més, por
Cicerén. En lugar defundar una ciudad perfecta en el discurso, como lo
habia hecho Platon, Cicerdn trat6 de despertar € interés en lavida politica
volviéndoseal ejemplo delaantigua repiblica romana. De acuerdo con este
enfoque mas tradicional y mas préactico, fue obligado a cantar |las pasadas
glorias de sus conciudadanos. San Agustin, en cambio, se propone desen-
mascarar susVvicios. Y estos vicios no son mas manifiestos en ninguna parte
queen el trato dado por Roma alasotras naciones. Dado que no hay justicia
internaen la ciudad, tampoco hay justiciaexterna; pues una ciudad que no
estaen paz consigo misma no puede estar en paz con sus vecinas. Los lla-
mados reinos de este mundo son poco mas que gigantescos latrocinios.
Difierendelas bandas de ladrones no porque supriman la codiciasino por
lamagnitud de sus crimenesy por laimpunidad con que los comenten.
Desde e punto esencial de la justicia, lo que Alejandro hace en grande
escalay con una enorme flota no es mgjst qsue o que hace un pirataen
mucho Méas pequefiaescalay con un solo navio.* Hastala Roma republicana,
heciala cual profesaSan Agustin mucho mas respeto que haciala Romade
lasépocasimperial es, queda incluida en la comin reprobacion queabarca a
todas|as tempranas ciudades; Roma " nunca fue una repgblica porgue la
verdadera justiciay laley nuncatuvieron lugar en ella”.”" La seccion co-
rrespondiente de la Ciudad de Dios se presenta como intento de restaurar,
contra los retoques de los fil6sofos e historiadores romanos, |o que San
Agustin considera como auténtica y fid pintura de la antigua Roma.
Paradiagnosticar el caracter de cualquier pueblo s6lo hemosde ver €l ob-

3 1pid., V. 10.
3 ¢cf. ibid,, V . 12,
% Ihid., IV 4.
¥ Ibid., 11 21.
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jeto de su amor.38 |os antiguos romanos no fueron justosy su ciudad nofue
una auténticaciudad porque el objetodesu pasion no fuelavirtud. No hay
duda de que los romanosfueron mas dignos de admiracion que ninguna de
las naciones alas que sometieron. H objetivo haciael quese afanaron no fue
vil. Recompensabael valor y ponia é autosacrificioy la devocién ala patria
por encima de |os placeres de una existencia tranquila y confortable.39 Sin
embargo, éste era un objetivo puramente terrenal. Los esfuerzos hechos por
él tuvieron la marca de la grandeza pero no de la virtud. Roma, sefiora del
mundo, estuvo dominada por €l afan de conquista. Sus grandes hombres
fueron, si acaso, notables ciudadanos de una mala ciudad. En su mayoria ni
siquiera poseian auténticas virtudes politicas. Su decision de sobresalir no
fuealimentada por un deseo de servir asus conciudadanos, sino por la sed
degloriapersonal. Impelidos por lo que en Ultima instancia era un motivo
egoista, sus virtudes supuestamente heroicas no eran, en realidad, més que
vicios resplandecientes.*’ En la medida en que los romanos renunciaron d
placer y ala satisfacciénde sus mas bajos apetitos, tuvieron derechoa cierta
recompensa. Y Diosconcedié esta recompensa cuando permitié alosroma-
nos afirmar su supremacia por encima de todas|las otras naciones."' Asf, d
extender sus conquistas hasta los limites del mundo civilizado, Roma pudo
realizar sus mas profundas aspiraciones y alcanzar € fin implicito en toda
ambicién terrena, ladominacién universal. Pero aqui cesad argumento. En
oposicion a unavigjay al mismo tiempo todavia poderosa tradicién dela
apologéticacristiana, San Agustin al parecer se muestra renuente a conce-
der que a Imperio romano sele asignara un papel especial en la economia
delasalvacion, y que, a poner atodo el mundo en una sola camaraderia de
gobiernoy deleyes, asi fuese remotamente, preparara & camino del cristia-
nismo, la Unicareligion auténticay universal.*?

La polémica de San Agustin contra Roma resulta tanto mas notabl e por
proceder de alguien que obviamente estabaimpresionado por € espectaculo
delaantigua grandeza de Roma. H relato que hace Tito Liviode lasglorio-
sas hazafiasde los Escévolasy delos Escipiones,de Réguloy de Fabricio, aln
encendia su imaginacion, y se deleita particularmente rel atando esas haza
fias.”" " Por muy admirables que puedan ser segln otras normas, estas hazafias
sin embargo pertenecen a un pasado irrecuperable cuyo recuerdo des-
pierta una cierta tristeza en quien las contempla pero que € cristianismo ha
condenado de unavez por todas. Cristo, € sol dela justicia, ha eclipsado a
los mas brillantes faros del mundo antiguo: Su advenimiento ha destruido
parasiempre € escenario en que podian moverse los héroes paganos. B he-
roismo auténtico es el heroismo cristiano, pero ya no es el mismo tipo de
heroismo. Su novedad queda manifestada por €l hecho de que nuestros

8 bid,, XIX. 24; cf.. 11.21.
3 |bid., v. 13 y 14.

0 1bid., V. 12; of. XIX. 25.
1 1bid., V. 15,

2 |bid., XVIIL 22.

. ¢f ibid., 1L 29,
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"héroes' son Ilamados " martires” o "testigos" y ya no “héroes”.#* En ade-
lante, las realizacionesde | os mas noblesromanos sirven sélo adosgrandes
propadsitos: revelan, junto con las profundidades de la codicia humana, €l
caracter efimero y en Ultimainstancia aniquilador de toda realizacién pura-
mente humana; y recuerdan alos cristianos que, si 10s romanos estuvieron
dispuestosa soportar tantas dificultades por obtener ganancias terrenales,
dlosdeben estar preparados a hacer sacrificiosalin mayores por la recom-
pensa eterna

Con su devastador ataque ala virtud pagana, San Agustin es mas respon-
sable que nadie de ese descrédito de Roma que |legaria a ser caracteristico
de toda discusion de la politica romana en el mundo cristiano. Tal vez €
mgor modo de revelar la magnitud de su realizacionsea decir que, casi por
si s0lo, impuso una nueva imagen de Roma que, a partir de ese momento,
borr6 en d espiritu de estadistas y escritores politicos por igual laimagen
elaborada por |os historiadores romanos, particularmente por Tito Livio,
vocero de la eterna grandeza de Roma. Hasta el Renacimiento no volvere-
mosaencontrar un nuevo intento de recuperar, bgolasenormese implaca-
blesacusacionesde Ciudad de Dios, €l espiritu de la Roma pagana y su modo
devida caracteristico.

EL MONOTESMO Y EL PROBLEMA DE LA RELIGION CIVIL

Seglin San Agustin, la verdadera razén por la que el esquema clasicoesin-
capaz de hacer virtuosos alos hombres y queda condenado por sus propias
normas no es que sea irreligioso sino que esta intrinsecamente unido a una
concepcion falsa de la divinidad. Esta falsedad queda revelada claramente
end politeismo pagano. En efecto, gran partedeloqueescribiéSan Agustin
sobred tema de la sociedad civil, incluyendo toda la primera parte de Ciu-
dad de D 08, es poco més que unalarga y detallada critica de la mitologia
ana.
pagi guiendo a Varron, San Agustin divide toda la teologia pagana en tres
formasbésicas: mitica, natural o filosdfica,y civica o politica.® La teologia
rniticaes la teologia de los poetas. Atrae directamente ala multitud, y sus
muchosdiosasy dioses son reverenciados para obtener bienes temporaleso
ventajas materiales para hombres que esperan obtenerlos de ellos en esta
vida. La teologia natural esla teologia de losfilésofosy es monoteista. Se
fundamentaen una auténticanociénde Dios, y como ta es muy superior ala
teologia mitica y la civil; pero esinaccesible para todos, salvo para unos
cuantos excepcional mentedotados y doctos, y por ello esincapaz de gjercer
una influencia benéfica sobre la sociedad en conjunto. Lateologia civil,
comosu nombrelo indica, es la teologia oficial de la ciudad. Difiere de ia

# |hid.. X.21; ¢f. V.14,
% cf.ihid., V. i6-18; Epist. 138.3, 17.
% 14 Ciudad de Dios, VI. 5; d. ibid., |V 27
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teologia natural porque es politeista, y de lateologia mitica porque prescri-
be el culto delos dioses paganos para lavida después de la muerte y no
para esta vida. Es ésta la teologia que todos los ciudadanos y especial mente
los sacerdotes deben conocer Y administrar. Ensefia qué dios o qué dioses
debe adorar cada quien y quéritosy sacrificios debe celebrar. Aunque la
teologia civil impone €l culto defasosdioses, sin embargo es mas tolerable
guelateologia mitica, puesse interesa en el bien del almay no en el del
cuerpo y aspira a mejorar a los hombres favoreciendo el desarrollo delas
virtudes politicas.

El mas autorizado exponente de |la teologia civil romanaes Varrédn, a
guien San Agustin, citando a Cicerdn, se refiere constantemente como hom-
bre agudisimo y docto."* H método de San Agustin consiste en presentar a
Varron como testigo contra si mismo para probar 10 inadecuado de la teo-
logia civil. Varron defendio la teologia civil no porque fuera ciertasino
porqueera (til. El mismo no laaceptaba, ni tomaba en serio asusdioses. In-
sinud esto por el hecho de quedistinguid claramente entre la teologiacivil y
la teologia natural. La misma conclusion queda confirmada por un andlisis
desus Antigtiedades, en queel tratamiento delascosas humanas precedeal de
lascosasdivinas. Al adoptar esta disposicion, Varrén dio aentender quelos
dioses de la ciudad no existian independientemente del hombre sino que
eran, ellos mismos, producto del espiritu humano. Esto, dice San Agustin,
esel secreto de su libro. De esa manera sutil Varrén indicé su renuenciaa
dar prioridad al error sobre la verdad. S hubiese estado tratando delo
auténticamentedivino o de la naturaleza divina en su integridad, la que
consider6 como superior dela naturaleza humana, no habria vacilado en
invertir este orden. Tal como estan las cosas, se limit6 a expresar una loable
preferencia por los hombres sobrelasinstituciones de los hombres o, en sus
propias palabras, por el pintor sobrela pintura.*®

Lasideas de Varrén aeste respecto no fueron distintas delasde otros filé-
sof os paganos, particularmente de Séneca. Como lafilosofialo habia hecho
libre, Séneca no dejé de atacar lateologiacivil en susescritos; perocomo Va
rrén, sigui6 aparentando un respeto asus ritos y normas sagrados. Al con-
formarse en sus hechos, si no siempre en sus palabras, a las prescripciones
de esa teologia, mostré tener plena conciencia del hecho de estar haciendo
lo que ordenaba laley y no lo que eragrato a los dioses. También €1, no
menos que Varron, fue obligado a adoptar la dificil posicion de tener que
efectuar |0 que condenaba o derendir cultoalo quevilipendiaba.*’

El propio Varron era mas precavido en su discurso que Séneca. Por una
noble consideracion alasflaguezas de espiritus menores, no se atrevio a.cen-
surar directamente la teologia civica y se content6 con revelar su caracter
censurable exponiendo su semejanza con la teologiamitica.”® Su andisisdela

** [bid. V. 1;IV. 3L VI. 3,VI.6 VI. 8 VI. g VII. 28,
5 Ihid., V1. 4.

“Ibzd V1. 10.

%0 Ipid,, V1. 7; V1. 8 V1. 10.
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teologiacivicaescivicoo politico.51 Toma en consideracion, mas que Séneca,
lanecesidad préctica de adaptarse alasopinionesy losprejuicios dela mul-
titud o, lo que equivale alo mismo, laimposibilidad practica de establecer
wun orden politico basado enteramente en larazén ola naturaleza. S Varron
hubiese podido fundar una ciudad nueva, habria escrito deacuerdo con la
naturaleza; perg.como estaba tratando con una antigua, solo pudo seguir
suscostumbres.>* Siendo el resultado de un compromiso entre naturaleza y
convencién, puede decirse que su teologia civicaocupa una posicién inter-
media entre la teologia mltlca, que exige demasiado poco de la mayorla de
los hombres, y la teologia natural, que exige de ellos demasiado.> Su nivel
esd del ciudadano como ciudadano Yy representa el Unico medio factiblede
obtener dela mayoria delos ciudadanos el masaltogrado de virtud de que
son capaces sin lagracia divina

S Varrén, por razones practicas o politicas, se sintio obligado a respetar
enloexterior la teologiacivil de Roma, no tuvo talesescripul os acercade su
teologia mitica o poética, alaque censurd librementey que rechazé como
indignade la naturaleza divina y como incompatible, alavez, con la digni-
dad humana. Al propagar mentirasacerca de losdioses y presentar su con-
ducta como indecente y baja, 10s poetas no sdlo cometen unainjusticia para
con ellos, sino que propugnan la mismainmoralidad entre los hombresy
hacen mas que nadie por corromper sus costumbres? H propio Varron es-
taba en pleno acuerdo con losfildsofos al pedir laexpulsiéndelos poetas de
todaciudad bien ordenada. Por desgracia, laciudad de quetrataba él estaba
lgos de ser perfecta. No sdlo toleraba la presencia de poetas en su medio
sino que en realidad dependia de ellos para sobrevivir. Los poetasson ala
vez d producto de lasociedad civil y sus creadores. La moraI gue profesan
no esidénticaalavigamoral ni totalmentedistinta de ella.> En la medida
enque su mitologia traslapa conladelateologiacivil, se le debe considerar
como parteintegral dela ciudad. En Ultimo andlisis, consagra y perpetda
las mismas fal sedades.

Enforma bastante paraddjica, lateologia miticaa menudo demuestra ser
tan Util ala ciudad cuando se aparta de sus creencias tradicionales como
cuando las reflgja con fidelidad. Los poetas divierten al publico y saben,
notablemente, halagar su gusto. El objeto de susfabulas es, en su mayor
parte, lo agradable, en oposicion alo util o lo noble. Hasta ese grado, sus
obras corresponden al reino de las cosas traviesas y no a delas cosas se-
rias. Bl goce privado y vicario que la mayoria de los hombresobtiene de
sus actuaciones ayudaa compensar lasinevitables insuficiencias delavida
politicay ofrece un saludable alivio de las tensiones que genera. Pese a to-
daslas apariencias en sentido contrario, |os poetas no son revolucionarios.
Qu accion es en €l fondo conservadora, hastael punto en queincluso sus

5‘  1bid, 1L 4 V1. 2,VIL. 17; V1. 23
52 |bid,, VI. 4; ¢f. 1IV. 31y VI. 2.

%3 Ibid., VI. 6.

34 bid., V. 7.

55 pbid., V. 8.
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innovaciones contribuyen, en forma indirecta, ala estabilidad de lasocie
dad civil. H hecho mismo de que la sociedad no pueda prescindir de tales
servicios puede considerarse como otra prueba mas desus propias limita
cionesy dela radical incapacidad de resolver problemas por medios pura
mente humanos.

La teologiacivil no sélo es afin ala teologia mitica; hastad punto en que
comparte larazén, también se acerca ala teol ogia natural. Muchas de sus
ensefianzas pueden considerarsecomo expr&el On popular o prefilosoficade
algunaverdad auténticamentefilosofica.>6 A menudo se pueden justificar en
términos de naturaleza y de hecho han sido explicadas de ese modo por los
fil6sofos paganos. Por gjemplo: nadie nos impide ver a Jlpiter, soberano de
los dioses, como sindénimo poético dela justicia, reina de las virtudes socia
les. Pero hay limites obvios a estas interpretaciones. La mitologia pagana,
aun en su forma oficial, nunca puede ser plenamente racionalizada. Por esa
razén, su dominio de los espiritus populares queda debilitado por € pro-
gresodelacienciay por ladifusiéninevitable aunque no siempre saludable
del conocimiento.Basandose, como lo hace, en un fundamento de mentiras
verosimiles, no puede sostenerse indefinidamente. Visto bgo esa luz, € po-
liteismo aparece a la vez como necesario ala sociedad civil y como incon-
gruente asu masalto desarrollo. Podriamosplantear este argumento en tér-
minosun tanto distintos diciendo que e valor de toda sociedad se mide por
su capacidad de promover e bien del intelecto; pero hastad grado en que
la sociedad lograal canzar esta meta, tiende asocavar su propiabase. Endlo
se encuentralafaaciadel esquemapagano. Por una necesidadinterna, y en
forma totalmente independientede la influencia externadel cristianismo,d
burdo politeismo de la ciudad pagana debe ser purificado, tarde o tempra
no, transforméndose en monoteismo.

No debeinferirse delo anterior que San Agustin acepta sin reservasla
doctrina monoteistade lostedlogosnaturales. Por una parte, no todoslosfi-
|6sof s paganos comparten la mismaconcepciéonde ladivinidad. Algunos
dedlos, incluso Varrén, identificaron d dma humana o su parte raciona con
la naturaleza divina, convirti endo asi d hombreen un diosen lugar de con-
vertirlo en servidor de Dios.” Semejante doctrina confunde ala creatura
con su creador Y essumamente discutible desde un punto de vista racional,
ya que la mutabilidad del espiritu humano no puede reconciliarse con la
perfeccién absolutadel ser supremo. Solo agquellosfildsofosque distinguen
con toda claridad entre Dios Y d alma o entre @ creador y su creacién han
Ilegado ala verdad acercade Dios. El massobresaliente de todos ellos fue
Platén.”® Siguesin saberse claramentecémo llegd Platén a este conocimien-
to. San Agustin dgjalas cosasdiciendo que d propio San Pablo afirmala po-

sibilidad de un auténtico conocimientode Dios entre los paganos. ® Dejan-

% Ibid., V1. 8; cf. Epist. 91.5.

57 |a Ciudad de D 08, IV. 31; VIL 5; VIL 6; VII1. 1; VIIL. 5.
58 Jbid., VIII. 4; VIII. 10-12.

% Iid., VIII. 12; of. XVIII. 41in fine.
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do aparteel hecho de quelosfildsofos aveces yerran en sus ensefianzascon
respecto a Dios, sin embargo queda otro elemento fundamental que losse-
paradd cristianismo, y essu negativaa aceptar a Cristo como mediador y
redentor. B filésofo, buscador de un conocimientoindependiente, basica-
mente es orgulloso y niega deber su salvacién a nadie mésqueasi mismo.
Todo su esfuerzo es motivado, en Ultimo andlisis, por d autoelogioy la
admiracion de si mismo.*® Sobre esa base tal vez pueda decirse qued fil6-
sofo es d hombre que maés se acercaal cristianismoy, a mismo tiempo, €l
que permanece més apartado de él.

LAS DOS CIUDADES Y LA DICOTOMIA ENTRE RELIGION Y POL{TICA

H ataguede San Agustin ala religién pagana culminaen lo que puede con-

siderarsesu aportacién mas distintiva a problema de la sociedad civil: la
doctrina delasdosciudades. La humanidad, ta como la conocemos, esta di-

vididaen muchas ciudades y naciones, cada una de las cualesse diferencia
con claridad de todas|as deméas por susleyes, sus costumbres, sus ritos, su

lenguaje y su modo de vida general . Pero mas fundamentalmente, las Sa

gradas Escriturassolo distinguen dos tipos de sociedades, a | as cual es per-

tenecen todos |os hombres de todos | os tiempos: la ciudad de Diosy la
ciudad terrena.”” Sin embargo, solo por analogiase llama ciudades a estas
sociedades. La ciudad de Dios no es unaciudad separada, queexistad lado
deotras ciudades, y fundada sobre una ley divina, ala maneradela teocra-
dajudiaolahasileia terrenal de Constantino y sus seguidores. La ciudad de
Diosy laciudad terrenal se extienden masaladeloslimitesde lasciudades
individuales. y ningunade las dos es identificada con ninguna ciudad o rei-

no en particular.” La distinciénentre ellas corresponde a la distincion que
hay entrelavirtud Yy d vicio, conlaimplicacion dequelaauténticavirtud es
lavirtud cristiana. Lo que establece a una personacomo miembrode una u

otrade estas dos ciudades no es la raza o nacion que pueda reclamar como
suya sinod gi3n gue persiguey a cual subordina, en Ultimainstancia, todas
susacciones.”™ La ciudad de Diosnoes otra que la comunidad de los segui-
doresde Cristo y los adoradores del verdadero Dios. Estaformada entera-
mente por santos, y toda su vida puede ser descritacomo de piadosa acep-
tacion de la palabra de Dios. En ellay solo en dla puede encontrarse la
verdadera justicia. Como su pauta fue trazadaen el cieloy como su estado
perfecto sblo selograen laotravida, laciudad de Diosaveces esllamadala
ciudad celestial; pero en la medida en que, adhiriéndose aCristo, los hom-
bres tienen ahora la posibilidad de llevar unas vidas auténticamentevirtuo-
sas, también existe aqui en latierra. Por la mismarazon no sele debe con-

& |hid., V. 20; ¢f. Epist. 155.1, 2.

61 |a Ciudad de Dios, XIV.j; XIV. 4.

62 1pid., XVIII. 2 XX. 11.

63 Ibid,, XIV. 28; ¢f. De Gend. ad Litt., X. 15.
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fundir con la ciudad ideal de Platén, que no tiene existencia mas queen €
pensamiento Y la palabra.

En contraste con la ciudad celestial, la ciudad terrenal esguiada por €l
amor propio y vive de acuerdo con lo quelas Escrituras llaman la carne.®* H
termino “carne” en este contexto no debe tomarse en sentido estricto, como
s soloserefirieraal cuerpo y alos placeres corporales. En su empleo bibli-
co, essinénimo del hombre natural y abarca todas las accionesy deseos del
hombre en la medida en que no fueron ordenados hacia Dios como su tin
supremo. Se aplica no sélo a voluptuoso que encuentra su mas alto bien en
el placer, sino atodos aquellos que caen en €l vicio y aun a hombre sabio
en la medida en que su buscadelasabiduriaesimpulsada por un falso amor
asi mismo, y no por el amor alaverdad. Ensu sentido méslatoy general, la
ciudad terrenal se caracteriza por su afectacion de total independencia y
autosuficiencia,% y se presenta como la antitesi s m| smadelavidade obe-
diencia ("lamadrey guardianadelas virtudes”)* y de reverente sumision
a Dios. Su antepasado es el irredentoy no arrepentido Cain, y su rebelion
contra Diosrenuevaasu propia manerael pecado de desobediencia que co-
metié Adan, primero en transgredir una orden divina.®”’

Aun%ue San Agustin ocasionalmente equiparala ciudad de Dios con la
Iglesia®® esclaro, por algunasde sus otras afirmaciones, que no todo & que
sea oficialmentemiembro delalglesiavisible pertenece aella; y alainversa,
muchas personas que no profesan la fe cristiana son, sin saberlo, miembros
delamisma ciudad santa. De hecho, puede decirse de cualquiera que se de-
dique abuscar laverdad y lavirtud quees, implicitamente, ciudadano dela
ciudad de Dios, y que todo € que abandona la virtud por € vicio queda i pso

facto excluido de ella. Lo que es mas: todo intento humano por discriminar,
salvo de manera abstracta, entre lasdos ciudades se vuelve precario por €
hecho deque esimposible saber con algin grado de certidumbre si un hom-
bre es 0 no es auténticamente virtuoso. Podemos observar y narrar las accio-
nesde otra persona, pero no podemos alcanzar el nucleo interno del que
proceden.®” Hastael hombre que realizaaccionesvirtuosas no tienemanerade
determinar con certidumbre absoluta hasta qué punto esta actuando por vir-
tud, ya quefacilmente puede equivocarse sobrela naturaleza de sus moti-
vos. Estos motivos no sdlo pertenecen d secreto del corazén humano, quea-
guien podria revelar si decidiera hacerlo, sino a la intencién secreta del
corazOn, que permanece oscura paratodos, incluso parad agente mismo. En
estavida, por tanto, las dosciudadesestan para todosfines précticosinextrica-
blemente mezcladas, como el trigo y lacizafiadela pardbola que pueden cre-
cer juntosy han de aguardar alaépocade la cosecha antes de separarlos.”

4 Cf. La Ciudad de Dios, XIV. 2y 4.

55 1bid., XIV. 13y 15.

8 Ibid., XIV. 12.

57 [bid., XIV. 14.

%8 Fe. La Cindad deD s, VIIL 24; XIIL 16; XVI. 2.

5 Cf. DeOrdine, 11. 10, 29.

7 Lo Ciiidnd de Dios, XX. 9; ¢f. ibid., 1. 35; XL 1; XVIIL 49, Ad Donat. post Coll,, VIIL 11; Contra
Duas Epist. Petil., I1. 21, 46.
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Queda en pie el hecho de que sdlo como miembro delaciudad de Diosy
por virtud de su relacion con un orden que trasciende la esfera politica, el
hombre tiene alguna posibilidad de alcanzar lapaz y lafelicidad alacual
aspiran todos los hombres? aun losmas perversos. Esto no significaquela
ciudad de Dios haya suprimido la necesidad de una sociedad civil. Su pro-
pdsito no es remplazar la sociedad civil sino complementarlaal ofrecer, por
encima de | os beneficios conferidos por €ella, los mediosde alcanzar una
sociedad que es superior a todo aquello a lo que pudiese conducir la socie-
dad civil. La propiasociedad civil sigue siendo indispensable ya que procu-
ray administralos bienestemporal es o materiales que los hombres necesitan
aqui en latierray que pueden ser utilizados como instrumentos para pro-
mover d bien del alma.”2 Por tanto, € ser ciudadano de laciudad de Diosno
abroga sino que conserva y complementa la ciudadania en una sociedad
temporal. Lo caracteristico delaposicion de San Agustin es precisamente la
doble ciudadania por la cual d hombre puede ser miembro delaciudad de
Diossin dgjar de ordenar su vida temporal dentro del marco de la sociedad
civil y de acuerdo con sus normas. En la medida en que esta posicion saca
delajurisdiccién delaciudad y reserva para una autoridad superior una
parte esencial de la vida del hombre, representa una desviacién de la tradi-
cionclasica, pero en lamedida en que afirma aportar la solucién buscada en
vano por losfilésofospaganos a problema delavida humana, puedeconsi-
derarselecomo una prolongacion y una realizacion de dicha tradicion.

La aguda distincion que San Agustin traza entre las esferas de la autori-
dad eclesiasticay lacivil planteala preguntageneral desu relacién mutuae
inmediatamente sugiere la posibilidad de un conflicto entre ellas. En el me-
jor ejemplo, el conflicto queda resuelto por la coincidencia de la sabiduria
cristianay € poder politico. Esto eslo que ocurre cuando un cristiano acepta
uncargoy ejercesu autoridad deacuerdo con losprincipioscristianosy por
el bien comun de sus subditos. Esto queda explicitamente considerado
por San Agustinen € LibroV, capltulo 24 deCiudad deD 0s, que puedecon-
siderarse como un espejo de principescristianos. 7 Dichasituacion conduce
aunarestauracion delaunidad delaciudad en el plano ddl cristianismoy es
eminentemente deseable desde el punto de vista del bienestar espiritual y
temporal del hombre. Pero nunca hay una garantia de quesurgira o de que,
s asi lo hiciera, durara un extenso periodo. En las obras de San Agustin,
nada nos indica que él previera € triunfo permanente de la ciudad de Dios
en la tierra mediante la reconciliaciondefinitiva delos poderes espirituales y
temporales.

Més all4 de los planteamientos generales que apartan y definen los
dominios de lo espiritual y delo temporal y sus respectivas jurisdicciones,
no encontramosen San Agustin unateoriadetalladadelalglesiay € Estado
similar ala que fue elaborada (supuestamentesobre la base desus principios)

7\ ¢f. La Ciudad de Dios, XIX. 12.
72 hid., XIX. 17.
73\éase también Ln Cizdad de Dios, V. 19
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durante los siglos siguientes. Dadas las circunstancias en extremo contin-
genteseimpredeciblesdelaexistenciadelalglesiaen el mundo, puede du-
darse deque San Agustin consideraraen formasenala posibilidad de definir
mas que del modo maés general la naturaleza de las relaciones entre estas
dossociedades. )

Sin embargo, hay un punto en quefuellevado aadoptar una actitud defi-
nida y que merece mencion, aunque solo fuera por su importancia histérica,
asaber, € recurrir a [lamado brazo secular para reprimir ahergjesy cisméa-
ticos. La ocasion fue la controversia donatista, cuyas rajces se remontan a
siglo iy que habia paralizado alalglesiadel norte de Africa durante gran
parte del siglo 1v. San Agustin empez6 defendiendo la persuasién como €
medio adecuado paralograr € retornode losdisidentes alagrey catdlicay
se opuso con firmeza a toda intervencion de parte de la autoridad temporal
en una cuestion que podia considerarse, a principio, como puramente ecle-
sidstica. Los acontecimientos demostraron pronto que se necesitaban medi-
das méasdrasticassi se queria restaurar € orden, sobre todo porque € cis-
ma, con d tiempo, habia adoptado € cariz de un movimiento nacionalista,
cuyo rapido desarrollo fue ayudado por € perenne resentimiento por la su-
premaciacatélicaentre la poblacion aborigen africana. La peculiar intratabi-
lidad delos donatistas, su continua agitacion y los métodos de terrorismo a
los que frecuentemente recurrian, los habian convertido en persistente ame-
naza no solo para la unidad religiosa sino parala estabilidad social delas
provincias del norte de Africa. Con renuenciay solo después de haber ago-
tado los demés recursos, San Agustin convino en turnar la cuestion alasau-
toridades civileslocales. Su decision de sancionar € uso de la fuerza parece
haber sido dictada en gran medida por la naturaleza politica del casoy no
por argumentos teol 6gicos. Al tomar esta decision, San Agustin afirmé su
conviccion de que nadie debe ser obligado a aceptar la fe contra su propia
voluntad. Con todo cuidado distingui6 entre los donatistas que voluntaria-
mente habian abrazado el cismay los que buscaban la verdad con toda bue-
nafey solo eran donatistas porque habian nacido de padres donatistas.”*
Ademas, advirti6 en contra de una excesivaseveridad al castigar alosdelin-
cuentes Y sostuvo que los castigos debian ser mitigados en favor de todo
aguel a quien pudiese convencerse de que abjurara sus errores. Por desdi-
cha, su acto establecio un precedente cuyas consecuencias superaron, con
mucho, todo lo que€l, d parecer, habia previsto. Lo que para San Agustinfue
unasimple concesion ala necesidad o, cuando mucho, una medida de urgen-
cia destinada a hacer frente a unasituacion especifica, después fueinvocado

como principio general para justificar las represalias de la Iglesia contra
hergjesy apdstatas. S tal esd caso, San Agustin esparcialmente responsable
de la persecucion religiosa dela Edad Media que lleg6 a ser considerada
como primer gemplo de lainhumanidad engendrada por la indebida exal-
tacion de las normas morales y que Ilegé a ser objeto de una de las princi-

palescriticaslanzadas contra la lglesiaa través del periodo moderno.

7 Contra Duas Epist. Petil., I1. 83, 184; Epist. 43.1,1.
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Por mativospuramente paliticos, lasolucién de San Agustinal problemade
lasociedad civil quedd expuesto a una importante objecion, de laque él
mismo tuvo plenaconcienciay con la que repetidas veces tuvo que enfren-
tarse. H cristianismo habia afirmado su pretension de superioridad sobresu
capacidad de hacer mejoresaloshombresy, alosojosdelosincrédul os, po-
dia decirseque se sostendria o caeriasegln esta prueba. Sin embargo, para
d observador imparcial no eraevidente, ni mucho menos, quee cristianismo
hubiese triunfado dondela filosofia politica pagana habia fracasado, o que
en su difusion hubiese sido acompariada por una marcada mejora de los
asuntos humanos. S algo pudiese decirse, los desérdenes socialesy politi-
cos que durante tanto tiempo habian plagado aRoma, desde dentro y desde
fuera, parecian haber aumentado en lugar de decrecer, pese d hecho de que
d cristianismo, primero perseguido y después tolerado, habia pasado a ser
en tiempos de Teodosio la religion oficial del Imperio. “;No es verdad",
pregunta San Agustin, " que desde la llegada de Cristo el estado delos ne-
gocias humanos hasido peor delo queeraantesy quelos asuntgs humanos
fueronen un tiempo mucho méasafortunados de 10 que hoy son?””> Un abier-
to enfrentamiento entre cristianosy paganos ya habia ocurrido en 382, cuan-
do Graciano ordend quedel Senado quitasen el Altar dela Victoria, pasando
sobre la oposicién de lafaccion pagana encabezada por Simaco, quien afir-
mo que toda desviacion considerable del culto y la précticatradicionalesde
Roma resultaria, tarde o temprano, nociva parael Imperio. Lacaidade Roma
amanosde Alarico y los godosen 410 levé la confrontacidna un climax dra-
maético. Pronto |os cristianos fueron culpados del desastre, y €l vigjo cargo
deque € cristianismo era adverso a bienestar general de la sociedad se
difundié entre la poblacion pagana. Precisamente para responder a esta
acusacion, San Agustin se puso aescribir G udad de Dios.”® Roma, deciad ar-
gumento, debia su grandeza al favor de los dioses. Al abandonar a estos
diosesen favor de unanueva religion habia incurrido en su ira, quedando
desprovistade su proteccion.

Asi, burdamente planteado, el argumento podia refutarse mostrando que
toda la historia de Romadesded comienzo habia estado marcada por inter-
minablesguerras y pugnas civilesy que, dado que estos males socideseran
anteriores al cristianismo, no era razonable achacarselos. Sin embargo, es
obvio que esta difundida polémicacontra € cristianismo sblo parcialmente
revel6 d verdadero problema, que era de carécter més politico que religio-
0. Trasla creenciacomun en las deidades tutel aresse encontraba la més se-
riaacusacionde que € cristianismo habiacausado una decadenciade lavir-
tud civicay que en aparienciase le podia considerar al menoscomola causa
indirecta del deterioro politico del Imperio. Al reclutar alos hombres del
savicio de " una patriasuperior y masnoble”,” dividié la ciudad Y debilitésu

S En. in Psal. 136.9.
7 Cf. Retractationes, 1. 43, 1; La Ciudad de Dios, 1. 1
77 Epist. 91.1.
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derecho incondicional alaleatad de sus ciudadanos. La doble ciudadania
gue impuso a sus seguidoresinevitablemente provocé una devaluacion de
todo €l orden politico, haciendo mas dificil si no imposible la total medida
dededicacion alaciudad y su régimen. Como lo observa el propio San
Agustin, "enlo tocante a la vida de los mortales, que transcurrey termina
en unos cuantos dias, ;qué importa bajo el gobierno de quién morird el hom-
bre mientras aquellos que gobiernan no lo obliguen alaimpiedad y laini-
quidad?*"' Peor aln: muchasdelasensefianzas mas caracteristicasde la nue-
va fe parecian entrar abiertamenteen conflicto con los sagrados derechos y
deberes dela ciudadania. Su doctrina dela hermandad de todos |os hom-
bresy su igualdad ante Dios, asi como sus preceptos que exigian amar alos
enemigosy perdonar todaslas ofensas tendian, a primera vista, asocavar la
fuerzamilitar de laciudad y a quitarle sus mas poderosos mediosde defen-
sa contralos enemigos del exterior. En €l espiritu delos contemporaneos de
San Agustin, ese peligro estaba lgjosde ser ilusorio. Ante laaparente y cas
trégicaimposibilidad dereconciliar € cristianismo conlalealtad ala patria,
algunos de los propios amigos de San Agustin habian rechazado durante
muchos afios el bautismo, aun despuésde haber sido instruidosen la fe.”

Por supuesto, se podria sefialar una depreciacion parecidade lo pura-
mente politico en la filosofiaclasica, que colocabalafelicidad del hombre o
€l bien supremo en lavidatedrica o filosoficay no en lavida de unaciu-
dadanialeal. Pero lafilosofia iba dirigida a un élite natural y no atodos los
hombres. Por su esencia misma estaba destinada a ser coto reservado de un
numero pequefio de natural ezas bien nacidas y bien criadas. Por ello, habia
poco peligro de que llegara a ser unafuerza politica en € mismo sentido
queel cristianismo, o deque llegara a tener la misma directa e inmediata
repercusion sobre lavidadelaciudad.

La respuesta de San Agustin a esta objecion general funde, de manera ca
racteristica, argumentos tomados de fuentesbiblicas y de fuentes fil osofi-
cas. Consiste, en sustancia, en queel cristianismo no destruye € patriotismo
sino que lo refuerza al convertirlo en un deber religioso. Los profetas del An-
tiguo Testamentoy losescritoresdel Nuevo Testamento, por igual, ordenan
obedienciaalaautoridad civil y alasleyes de laciudad. Resistir estas leyes
es desafiar la propia orden de Dios, ya que la sociedad civil fue planeada
por Dioscomo remedio parael mal, y aprovechada por él como instrumento
de misericordia en medio de un mundo pecador, como nos ensefia San Pa
blo en el capitulo 13 dela Epistolaalos Romanos, a la que San Agustin se
refiere constantemente en esta relacién. Siendo asi, no es posible alegar con
justicia €l servicio de Dioscomo razén para evadir |las propias responsabili-
dadescivicas 0 negar sumision alos propios gobernantes temporales. De
hecho, € cristianismo debe ser interpretado como una fey no como unaley
divinamente revel ada que gobierne todas nuestras acciones y opiniones, lla-
mada a reemplazar lasleyes humanassegun lascualesviven loshombres Es

73 LaCiudad de Dios, V. 17
7 Cf. Epist. 15114y 136.2.
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compatible con cual quier régimen politico y, en asuntos temporal es, no
impone un modo de vida propio, diferente del de losdemés ciudadanos de
lamismaciudad. Su universalidad estal que puede adaptarse sin dificultad
alas méasdiversas costumbres y practicas. Las Gnicas précticas a las que se
opone son aquellasquela razén misma denuncia como viciosase inmorales.
Al censurar estas précticas y pedir a sus miembros que se abstengan de
ellas, en realidad sirve alos mejores intereses delaciudad. Su juicio mismo
con respecto a las limitaciones esenciales de la sociedad civil no entrafian
—como €l juicio de los fildsof os paganos— un rechazo de dicha sociedad.
Pese a todas sus manifiestasimperfecciones, lasociedad civil siguesiendo el
mayor bien de su indole que poseen los hombres. Su objetivo es o debe ser
lapaz terrenal, que también los cristianos buscan. Tratando de al canzar este
bien comin, cristianos y no cristianos Opueden estar unidosy vivir juntos
como ciudadanosde la misma ciudad.?

Ademés, toda depreciacién dela patria, si en realidad podemos hablar de
una depreciacion, queda compensada con crecespor el hecho de queel cris-
tianismo pide y muy a menudo obtiene de los fielesun grado mas alto de
mora y de virtud. De este modo ayuda a contrarrestar €l vicio y la corrup-
cion, causas verdaderas deladebilidad y la decadencia de ciudades y nacio-
nes. Por tanto.

xe aqudlosque dicen que la doctrina de Cristo esincompatiblecon d bienestar
la replblica nos den un gjército de soldados como los que la doctrina de Cristo
requiere; que nos den tales stbditos, tales maridosy mujeres, tales padrese hijos,
tdesamosy sirvientes, tales reyes, td&sljueces,en suma, hagta tal escontribuyen-
tesy recaudadores de impuestos como los que la religion cristiana ha ensefado
gue deben ser los hombres; y despuésque se atrevan adecir queson contrariosd
bienestar de1a reptiblica. Antesbien, que ya no vadilen en confesar que esta doc-

trina, § fuese obedecida, serfala savacion delarepublica.®

Por dltimo, esinjusto afirmar, sin ambages, qued cristianismo engendra
d desprecio al valor militar. El Nuevo Testamento no ordena alos soldados
queentreguen las armas sino que, antes bien, los elogia por su probidad y
virtud.”* Laorden de corresponder a mal con € bien no conciernetanto alas
accionesexternas cuanto a la disposicién interna con que deben efectuarse
estas acciones. Trata de asegurar que la guerra, si debe entablarse, selle-
ve adelante con un designio benévolo Yy sin laindebida crueldad. L os hom-
bresse ven obligados en todo tiempo a hacer lo quequiza beneficiara masa
sus congéneres. En algunos casos, lapaz Yy lacorreccion de loserroresse lo-
gramasfacil y perfectamente con el perdon quecon el castigo; mientras que
en otros casos, solo confirmariamosa los malos en sus descarriados desig-
niossi diéramos rienda suelta a lainjusticiay permitiésemos que |os crime-

80 1 4 Ciudad de Dios, XIX. 17; XV. 4.
8L Epist. 138.2, 15; ¢f. Epist. 137.5, 20 y Epist. 91.3.
82 Epist. 189.4; Conira Faust, Man., XXII. 75.
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nes quedaran impunes.83 Lo queel cristianismo reprueba no es la guerra
sino los males de la guerra, como el amor alaviolencia, la venganza cruel,
los odios feroces e implacables, la brutal resistencia y la sed de poder. Al

ceder a estos males, los hombres pierden un bien mucho més precioso que
ninguno de los bienes terrenales que un enemigo pudiese quitarles. En lu-
gar deaumentar el nimero de losbuenos, aumentan simplemente el nime-
rodelos perversos.84 Por consiguiente, lasguerras justasson permisibles,
pero sblo deben emprenderse por necesidad y por bien de la paz. La deci-
sién de entablar una guerra corresponde a monarca o gobernante, aquien
se haconfiado el bienestar de lacomunidad en general. En cuanto al smple
soldado, su deber es obedecer 6rdenes. H mismo no es responsable delos
crimenes que puedan cometerse en |os casos en que no esta claro si las
Ordenes son justaso injustas.

Aungue San Agustin conviene en que habna menosluchasentrelos hom-
bres s todos compartiesen la misma fe,¥® nunca consider6 la paz universal
como una metaque pudiesealcanzarse en estavida; ni, para €l caso, sacé de
este monoteismo la conclusién de que todos|os hombres debieran estar uni-
dosen lo poalitico de tal modo que formaran una sola sociedad mundial. H
Unico pasaje en que esta cuestion es explicitamente abordada presenta la
condicion mas felizde la humanidad, la Unica conducente a la virtud, como
aquella en que ciudades pequefias o reinos pequefios existen uno a lado de
otro en concordia y buena vecindad.¥ Sin embargo, ni siquiera tal condicion
sera plena o del todo realizada. Lo quieran los hombres o no lo quieran, la
guerra es inevitable. Los perversos hacen la guerra a los justos porque de-
sean hacerlo, y los justoshacen la guerra a los perversos porgue tienen que
hacerlo. Sea como fuere, ciudades independientes y reinos pequefios acaban
cediendo ante reinos méas grandes establ ecidos mediante la conquista de los
débiles por losfuertes. Lo mejor que puede esperarseen la practicaesquela
causa justa triunfesobrelainjusta; pues nada es mas lesivo para todos, in-
cluso para los propios malhechores, que €l hecho de c%ue éstos prosperen y
aprovechen su prosperidad paraoprimir alosbuenos.t®

L as observaciones de San Agustin en tal sentido no van dirigidas tanto
contra sus criticos paganos como contra sus propios correligionarios y, en
algunos casos, contra sus propios discipulos. Muchos destacados escritores
cristianos de tal periodo —San Eusebio, San Ambrosio, San Prudencio y
Orosio, entre ellos— habian interpretado en sentido literal o tempora algu-
nas profecias del Antiguo Testamento relacionadas con las bendicionesde
laedad mesidnica y habian vaticinado una época de paz y prosperidad sin
precedentes bajo los auspicios del cristianismo Yy como resultado directo de

8 ¢f. Epist. 138.2,13-14.

84 Cf Contra Faust. Man. XXII, 74; Epist. 1382, 12.
85 Contra Eaust. Man. XXI1. 75.

%6 Epist. 189.5.

87 [.a Ciudad de Dios, IV. 15.

® Ibid., IV. 3;XIX. 7.
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su surgimiento como religion mundial que uniria a todoslos hombresen €
culto del verdadero Dios. Algunos de esos escritores habian |legado a com-
parar las persecuciones cristianas, un tanto arbitrariamente fijadas en nu-
mero de 10, con las 10 plagas de Egipto y de este paralelo habian inferido
guelalglesiayano tendria que volver a pasar por estrecheses similares,
hesta la gran persecucion del fin de los tiemposanunciada por las Sagradas
Escrituras. Al cristiano le fue prometido asi lo mejor de ambos mundos;
pues, segun la interpretacion propuesta, € cristianismo no sélo sosteniala
perspectivade ladicha eternaen € cielosino que también daba la respuesta
al problema mas urgente del hombre aqui en la tierra.

San Agustin rechaza todas esasinterpretaci ones consi derandol as ingenio-
sas pero no fundadas en las Sagradas Escriturasy contrarias asus ensefian-
zas 89 No niega que €l arte y laindustria humanos han hecho "avances ma-
ravillososy dignos de admiracion™ en d curso del tiempo, pero se apresura
aanadir que este progreso material e intelectual no va acompafiado por
fuerzapor un correspondienteaumento de labondad moral; puessi estos
inventos han beneficiado al hombre también pueden emplearse para des-
truirlo? Ademés, rechaza categéricamente la opinidn de que los males de-
sapareceran o siquiera disminuiran con el paso del tiempo. Dios, siendo
todopoderoso, desdeluego podriasuprimir € mal por completo, peronosin
la pérdida de un mayor bien parala humanidad. A su propia manera, los
maesque B permite contribuyen a la perfeccion espiritual del hombre. Sir-
ven de prueba para los justosy de castigo para los mal os. Asimismo, asegu-
ran que Dios serd amado por si mismo Y no solo por |as ventajas materiales
gue recaen en los hombres como consecuenciade sus buenas acciones; y a
imponer a hombrela necesidad de superar estos males, fuera o dentro desi
mism%,lle permiten alcanzar un nivel superior de virtud y de perfeccion
moral.

En términos mas generales, los males de la existencia humana son, en si
mismos, parte de un plan general que Dios ha establecido entre los hom-
bres. En esa medida puede decirse que son racionales; pero su racionalidad
sobrepasala razén humana. Mas alla del simple hecho, registrado por las
Sagradas Escrituras, de que la historia sigue su curso no en ciclossino en li-
nea recta,”” que avanza atraveés de sucesivas etapas hacia una meta, y que
oon lallegada de Cristo ha entrado en su fase final,” queda poco o nada por
revelar del significado interno o propésito de los aconteci mientoshumanos.
Para e observador terrenal, estos aconteci mientosconservan su fundamen-
ta oscuridad aun despuésde ocurrir. Considerada en su totalidad, la vida

delas sociedades terrenal es no aparece como una progresi én ordenada (pro-
cursus) hacia un fin determinado, sino como un simple proceso (excursus)
por d cual las dos ciudades van agotando su existenciaterrenal, con su ca-

$1hid., XVIIL 52.

% 1hid., XXII. 24.

L bid.,T. 29; XXII. 22y 23.

%2 Cf ibid., XI1. 11-21.

3 Cf. DeCatech. Rud. XXI1. 39; DeGen. contra Man, 1. 23-24; La Ciudad de Dios, XXI1. 30 in fine.
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racteristica mezclade triunfos y de fracasos, pero sin garantia de salvacién
de este mundo;** pues"s6lo en  cielo se ha prometido lo que buscamos
en la tierra”.%

El cristianismo, tal como lointerpreta San Agustin, si da unasolucién a
problemade lasociedad humana, pero la solucién no es alcanzada ni alcan-
zable en la sociedad humana y por medio de ella. Como lade los fildsofos
clasicos, aunque de distinto modo, sigue siendo esencialmente transpolitica.
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